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阿诺尔德·范热内普认为，在任何社会中，个体生

命周期的诞生、成熟、结婚甚至死亡的每一个事件都伴

随着仪式的发生，这些仪式的目的在于，“使个体能够从

一确定的境地过渡到另一同样确定的境地”。而丧葬仪式

是“经由一连串的分割与结合仪式，将一个社会成员的

角色地位转变，通知社区中所有成员，以利彼此关系的

互动并重新获得调整”。凉山彝族自治州 2020 年人均可

支配收入仅为 2.22 万元，属四川省人均可支配收入最低

的四个市州之一，但笔者一次偶然的机会发现当地一场

丧葬仪式的花费却高达 20 万元，与当地人均收入极不合

理的仪式支出引起笔者的兴趣，也成为该文章的契机。1

此外，从 2009 年 12 月发布《民政部关于进一步深化

殡葬改革促进殡葬事业科学发展的指导意见》以来，各

省区积极响应号召逐步革除殡葬过程中存在的各种迷信

活动、大操大办等现象，逐步简化丧事。同时，自新冠

疫情爆发以来，规范人员流动、减少人群聚集成为疫情

防控的重点，在此期间，对逝者尸体的处理、丧葬仪式

的安排变的格外简约，这进一步推动了该系列规定的实

施进程。

一、作为过渡礼仪的丧葬仪式

阿诺尔德·范热内普将包含葬礼在内个体与群体生

命历程不同所举行的仪式定义为过渡礼仪，并认为个体

生命状态的转变并非轻易就能实现的，需经过分隔—边

缘—聚合三个阶段及与各阶段特征相符合的象征性的仪
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式才能得以完成。

（一）人生仪式的功能

拉德克里夫·布朗认为社会是一个具有功能联系的

整体，功能是整体内的部分活动对整体所做的贡献，作

为一定功能的仪式能够通过强化个人情感来影响社会，

进而对社会秩序产生影响。近几年，中国人类学、民族

学者也对包括丧葬仪式在内的人生仪式进行研究，探索

仪式的功能，其视角可分为：一是社会关系和群体凝聚

力的视角。把丧葬仪式视为体现社会关系的契机，并认

为它可以巩固社会关系，增强族群凝聚力。二是对个人

影响的视角。如把人生仪式视为人生必经的阶段，在仪

式过程中个人的自我认同得到加强，个人的心灵得到慰

藉。三是从文化传承的视角。如把丧葬仪式视为彝族文

化的独特部分，并认为仪式活动可以促进民族历史文化

的传承和发扬。总之，正如辛格霍夫所言，“借助仪式，

人们能够克服社会存在的差异，建构社会秩序和共同的

归属感。仪式使人们有可能在共同的行动中邂逅、相知

并相互整合”。

（二）经济与仪式的关系

作为人类社会发展过程中产生的极其重要的文化现

象，仪式的进行与发展不可避免的与经济产生联系，因

此从人类学、民族学的视角可以看到：一方面，有学者

认为仪式活动的发展很好的维持了个人、家庭与财产之

间的关系，仪式活动的演变既能产生经济收益也能传承

民族文化的长期性互动良性发展。但另一方面，神圣的

仪式活动逐渐走向世俗化的过程中，也可能逐渐沦为村

民赚钱和娱乐的工具，并导致村寨在经济和社会层面的

分化与隔离，对仪式活动行动的主体——本地居民的日

常生活造成困扰。

综上所述，已有的研究从学理层面对人生仪式的功
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能进行梳理，无论是对逝者、生者还是对他们所在的群

体都有积极的影响。同时，举行的仪式既可能对当地的

人和社会产生积极的影响，但也可能产生不利、负向的

影响。本研究的意义在于，从经济人类学的角度采用实

体主义分析方法对安哈镇彝族丧葬仪式所蕴含的经济行

为进行分析，寄希望于在记录当地丧葬仪式的同时，可

以让更多人理解他们这种“隆重”的仪式行为。

（三）田野点概括

四川彝族主要分布在四川省西南部的凉山彝族自治

州除木里县外的 16 个县（市），全州人口 531.12 万人，

彝族人口为 288.75 万人，占总人口的 54.16%，是全国最

大的彝族聚居区。安哈镇成立于 2002 年，位于西昌市中

心东南 30 公里，是四川省凉山州西昌市唯一的彝族建制

镇。C 村隶属安哈镇，距镇政府所在地约 2.5 公里。

逝者 Y 姓老人享年 82 岁，家中有两个女儿、三个儿

子。在 Y 爷爷的葬礼上，其家支成员“各司其职”的忙

碌身影，如林耀华先生所言的“范围内，当某一成员再

生产和生活上遇到个人难以克服的困难时，整个家支便

会主动在经济上和人力上提供帮助，使其度过难关”一

样，让笔者对彝族的家支文化有了更直观的感受。

二、四川凉山彝族的丧葬仪式

彝族传统的丧葬习俗是火葬，火葬已在凉山彝族地

区传袭很久。彝族的丧葬仪式大体可以分为收殓、丧集、

守灵、出殡、分食等程序。安哈镇的葬礼仪式一般持续

三天或五天，现在只有极少数葬礼能持续七天及以上。

（一）彝族丧葬仪式流程

按照传统彝族丧葬流程，老人断气前，子女须在老

人口中放入些许碎银。当老人去世，家人拿出家中的火

枪或火炮朝天鸣三下，向家支成员及左邻右舍的亲友报

丧。家支成员听到枪声或炮声后会立刻赶到丧家，并安

排好整个丧葬仪式的分工。

逝者的儿女们会购买牛和羊，和家猪一起供奉逝

者。他们购买牛和羊时会出现攀比现象，一方面，逝者

的儿女们们会按照其他人家丧葬仪式中买牛或羊的数量

做对照；另一方面，逝者的儿子们或女儿们间也会有攀

比。如果逝者的儿女们并不富裕买不了比别人家多的牛

或羊，就会买体型相对较小的牛和羊，存在“不求重量

求数量”“面子比啥都重要”的攀比现象。

毕摩来到丧家中看一下逝者的寿衣穿着并询问去世

原因，就根据彝族的黄历计算适宜火葬的时间。毕摩在

对逝者的灵床祭祀用品等进行指导，并做初步的灵魂净

化仪式后，直到火化前“指路引魂”仪式再到丧家。

此外每当亲友到达丧家时，丧家都会朝天鸣三次枪

对亲友表示欢迎和感谢。当女方家支的成员赶到丧家时，

他们会把“赶礼”的礼金一张张粘在几条白色的绳子上

由几个人提着走到丧家，这既能体现女方家支对男方家

支的重视，也是女方家支“炫富”、“显摆”自身的一种

方式。

凉山彝族丧葬仪式最重要的环节是“指路引魂”。毕

摩会在火化当天早上天未亮时做仪式，确保逝者的灵魂

能在经过指引后迎着太阳照过的路上天，然后去往祖界。

太阳升出山巅“让太阳神看到逝者”后，当地彝族人会

把逝者由 4 人肩抬到逝者家的田地中，由主烧人解开盖

压在逝者身上的布带，将尸体翻转为面向地、背朝天的

俯卧状。往逝者身上撒一些干树叶后便从“耶补”的上

部点火，用一根呈 Y 状的木棍调整火焰的燃烧进度。如

逝者的躯体能很快燃尽成灰，表明逝者在人世间已无牵

挂。

火葬完毕后逝者儿女便就地分食，当地彝族人分食

的特点是见者有其份。分食结束后，逝者的儿女会把逝

者的骨灰则撒到当地某个高山的顶处，而且越高越好，

此后彝族人便不再祭拜逝者，只有火把节、彝族年及汉

族年时才会供奉逝者，让逝者和家人同饮共食。

（二）彝族丧葬仪式变迁

目前，安哈镇彝族举行的丧葬仪式逐渐发生了改变。

如上述提到的，传统彝族葬礼间及逝者的不同儿女间都

会因宰杀牛、羊的数量进行攀比，甚至出现“求数量不

求质量”的攀比现象。

现在（和之前）不一样了，大家的“面子”消费少

了很多了，买牛和羊的数量也是有计划性的。我们都是

提前计算大约需要买多少头牛，买牛也不求数量，够招

待客人就行。这次老爷子的葬礼一共杀了6头牛、20只

羊和15头猪，再加上160件酒水、请毕摩的费用等各项

费用，大约花了20万。

当地彝族的传统美食——坨坨肉也逐渐发生了改变。

随着当地彝汉两族人民交往、交流的加深，当地彝族人

也在慢慢改良坨坨肉的大小和风味。笔者在丧宴中吃的

坨坨肉平均只有三四两重，并加了辣椒、香菜等辅料改

善了之前较为单一的口味。

此外，因为国家对枪支的管控，当地彝族报丧和迎

接客人的方式已由鸣枪变为插电的空气炮。之前亲友吊

唁时还会大量燃放鞭炮，由于最近几年国家禁止燃放烟

花爆竹规定的实施，当地也逐渐取消了这种仪式流程。

相比以前，这些仪式内容的改变不仅提高了安全性，还
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减轻了当地的环境污染及噪音污染。

三、凉山彝族丧葬仪式经济行为的文化含义

无论是在何种仪式中，除了表面上的人力流动外，

仪式“背后”的经济行为也是理解一种仪式及仪式种种

行为的关键。虽然包含武雅士的不同学者对神、鬼与人

的分类方法或范畴各不相同，但就安哈镇的彝族而言，

当地人对神和鬼的崇拜都来源于对祖先的崇拜，即祖先

即是神，鬼是无法与祖先团聚的先辈。

（一）彝族经济行为背后的灵魂观

万物有灵的观念深深的刻在彝族人民的心中，彝族

有生育魂、姻亲魂、福禄魂及运气魂等多种灵魂信仰。

关于灵魂的来源及具备的功能，在彝族许多经典著作中

都可以找到记载，如《祖神源流》就记载：“万物有灵

魂，无魂不会生，人生魂来附，人死魂先去。”在彝语中

关于“灵魂”最经典、最常见的表达，是《祖神源流》

中的“灵魂最先出，人影是魂祖”。此外，在彝族代表性

的传统著作中，如《勒俄阿补》、《指路经》、《叙祖白》

等，都有关于对灵魂认知的描述。

在彝族的民间信仰中，灵魂是人得以生存和活动的

“操纵者”。灵魂主宰着人类的生活，一旦灵魂与身体的

关系放松、分离或分离，就意味着生命体的虚弱、疾病

甚至死亡。彝族人认为人有三魂七魄，据《叙祖白》记

载：“世人死亡之后，死魂有三个，一个跟祖宗，一个在

焚地，一个被供奉。”

安哈镇的彝族与其他民族不同，在当地，过世的人

不仅没有坟墓，而且清明节、中元节等节日也无需祭拜

老人，他们只需在彝族年和火把节时把老人的灵魂“请

下来”与家人共食共饮即可。因此，在这种如此敬重灵

魂，但逝世后却无需祭拜的思维和行为下，在世时好好

孝敬老人及过世后的丧葬仪式成为孝敬老人的重点，把

逝者的丧葬仪式办的风光、体面成为当地彝族人尤为看

重的事情。

（二）彝族经济行为背后的生死观

凉山彝族对生与死都有比较乐观的认知，凉山彝族

人把死视为很自然、很正常的事情，是自然而然的事情。

他们认为人有生就有死，生与死是自然规律，生是人来

到现实世界享受现事、繁衍后代的方式，死则是灵魂上

天与祖先团聚的一种途径。正是彝族人民这种坦然接受

死亡的态度，既使得他们重视现实生命，也使得当地人

在面对老人离世时能把丧事当作喜事办，“让老人走得高

兴才对”。

“世间灵长类，没有不死的；老人你死后，手莫往回

抓，脚要往回蹬，留下平安给后人。”这个在凉山彝族丧

葬仪式上经常用到的《哭丧词》，既体现出当地彝族人面

对死亡时理性、坦然的态度，又表达了后人在葬礼上对

逝者保佑后代的期许。正如许烺光先生所言，“生者与死

者之间的联系主要通过宗教仪式来保持，它有三个目的：

一是为了了解死者灵魂的去向，它们生活的情况；第二

个目的是给死者的灵魂提供吃食、食物和钱；第三个目

的是祈求死者履行他们生前承担的义务。”

四、总结

丧葬仪式是社会视角缩影，是民族文化的集中体现，

通过仪式完成了生者与逝者间最后一次对话，帮助逝者

“走完”现实世界的最后一程并最终去往彝族人心中的

祖界。丧葬仪式原本是为活着的人所举行的仪式，目的

在于消除因死亡给后代产生的消极影响。

从中国共产党十六届五中全会开始就提出要扎实推

进社会主义新农村建设，其中之一的要求就是“生活宽

裕”。当笔者了解到 Y 姓老人丧葬仪式花费高达二十余万

时大吃一惊，毕竟 2019 年四川省农村居民人均可支配收

入才 14670 元。尽管家支成员会互相帮助，但很难说这

种高额的仪式消费不会对当事家庭造成一时的经济困难。

财力和物力方面的巨大支出对当地生产生活的进一步提

高和发展造成了一定的阻碍，这也是一部分当地彝族人

希望改革这些礼俗的原因之一。

总而言之，彝族丧葬礼仪的最终目的期望逝者的灵

魂能与祖先重聚，后辈能获得祖先庇佑，并得到精神慰

藉，实现现实社会的秩序重建。作为凉山州唯一的彝族

建制镇，我们希望安哈镇的彝族丧葬仪式在面对快速的

生活节奏和多民族交流交往所造成的文化冲击情况下，

当地彝族人仍继续传承优秀传统文化，在增强本民族文

化认同的同时，改革仪式上当地人不喜欢或承受不了的

地方，避免“一刀切”式政策的实施，促进社会主义新

农村建设。
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